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Nauki mistyczne Miguela de Molinosa -
wybrane metafory i afekty

Mystical teachings of Miguel de Molinos.
Selected metaphors and affects

Abstract. This article aims to analyze selected themes from the work of Miguel de Mo-
linos” The Spiritual Guide, a 17th-century Spanish mystic. An attempt has been made to
organize the structure of the tratcat, creating a map of metaphors and affects. Among
these metaphors, several types were distinguished: images of wandering, places, figures
and situations. The affects were divided into “positive” and “negative” in terms of those
that, according to Molinos, promote spiritual development and those that hinder it. The
text also identifies the key controversies of Molinos’ mystical work and its relationship to
the Spanish mystical tradition.
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Hiszpanska literatura mistyczna

H iszpanska literatura mistyczna rozwijala si¢ przez kilka stuleci. Doktadne
wskazanie jej poczatkow jest nietatwe, poniewaz zbior tekstow, jaki w jej
ramach powstal, nie ograniczat sie tylko do religii chrzescijanskiej. W p6znym
$redniowieczu na Pétwyspie Iberyjskim wciaz panowaty wptywy zaréwno
religii Zydowskiej, jak i arabskiej, przenikajace sie¢ w tym historycznie wielo-
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kulturowym regionie zachodniej Europy. Jeden z pierwszych przedstawicieli
nurtu, Rajmund Llull, studiowat zaréwno nauki sufistyczne, jak i kabalistycz-
ne, a jego dorobek byl wielojezyczny, tworzony w jezyku tacinskim, arabskim
i katalonskim (Cilveti, 1974, s. 71). Poczatkowo na rozwdj mistyki hiszpanskiej
aktywnie wptywali franciszkanie, z ktérych wywodzit si¢ Francisco de Osuna,
autor Trzeciego Alfabetu — pierwszego traktatu mistycznego napisanego w jezy-
ku hiszpanskim. Odwotywal si¢ on do dwoch typoéw teologii — spekulatywnej
(scholastycznej) i mistycznej, opowiadajac si¢ za tym drugim kierunkiem,
a w swoim dziele uzywat réznych metafor, w tym przenosni ,,zamkniecia
okien”. Przedstawial je jako swiadome odrzucenie zmystéw, stanie sie jakby
»Slepym” i ,,gluchym’, uciszeniu wyobrazni i dyskursywnego myslenia (Osu-
na, 2021, s. 11-16). Pomé6c w tym miata metoda skupienia (recogimiento),
oprozniajaca zbedne wrazenia zmystéw i pozwalajaca dziata¢ Bogu wludzkim
sercu (Jaglowski, 2013, s. 405). Do tej metafory, ale pod innym okresleniem,
»0schloséci” (la sequedad), nawiazywal tez Miguel de Molinos.

W rozwoju mistyki hiszpanskiej wazny jest rok 1492, nie tylko z uwagi na
wyprawe Kolumba pod patronatem krolowej Izabeli Kastylijskiej, ale takze na
inne wydarzenia, istotne dla rozwoju tozsamosci i kultury hiszpanskiej: upadek
ostatniej muzulmanskiej twierdzy na terenie Hiszpanii - Grenady, wypedzenie
Zydéw oraz ustanowienie jezyka kastylijskiego oficjalnym jezykiem Hiszpanii,
w miejsce wczesniejszej taciny (Le Goft, 2023, s. 148). Czynniki te wptywaly
takze na rozwoj nowozytnej mistyki hiszpanskiej, gdzie kolejni twodrcy i pisa-
rze - jak Louis de Le6n, Ludwik z Grenady, Teresa z Avili, Jan od Krzyza - mu-
sieli dziala¢ w warunkach rosngcego wplywu Kosciola katolickiego, podejrzen
Inkwizycji, nieufnego podejscia do mniejszosci wyznaniowych i tworzenia si¢
kultury coraz bardziej jednorodnej wyznaniowo (Bethencourt, 1997, s. 43-62).
Jednoczes$nie powstala inspirujaca zaréwno pod katem religioznawczym, jak
i artystycznym literatura mistyczna tworzona w jezyku hiszpanskim, nazywana
niekiedy mistyka Ztotego Wieku (Gryga, 1987, s. 7-9).

Zajednego z ostatnich waznych pisarzy w tym kregu kulturowym uchodzi
Miguel de Molinos. Jego mysl religijna wciaz jest w niewielkim stopniu rozpo-
znana w polskiej literaturze religioznawczej. Przedmiotem analiz w niniejszym
tekscie beda wybrane metafory i afekty w gléwnym dziele Molinosa — Prze-
wodniku duchowym (Guia Espiritual).

Miguel de Molinos (1628-1696) i Przewodnik duchowy

Miguel de Molinos urodzil si¢ w hiszpanskiej Aragonii, wyksztalcenie i dokto-
rat z teologii uzyskal w Walencji, tam réwniez otrzymal §wigcenia kaptanskie.
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Przez kilka lat pracowal w Portugalii na uniwersytecie w Coimbrze. W 1663 .
zostal skierowany do Rzymu w charakterze postulatora w procesie beatyfika-
cyjnym jednego ze swoich rodakéw. We Wioszech Molinos zyskat rozpozna-
walno$¢ jako kaznodzieja, spowiednik i pisarz, przyciagajac do siebie rézne
srodowiska i szerzac idee duchowe zwigzane z kwietyzmem (tac. quietus -
spokdj), cho¢ takie okreslenie nie pojawia sie wprost w jego gtéwnym dziele
(nie do konca poprawny jest tez polski termin ,,molinizm”, poniewaz moze
dotyczy¢ pogladow teologicznych innego hiszpanskiego mysliciela — Luisa de
Moliny). Dziatalno$ci Miguela de Molinosa poczatkowo zyczliwy byt dwczesny
papiez Innocenty XI.

Jednak w 1685 r. nastapil niespodziewany zwrot biograficzny w zyciu pi-
sarza, ktorego pisma skonfiskowano, a jego samego aresztowano z polecenia
Inkwizycji pod zarzutem gloszenia herezji. Rozpoczely si¢ wtedy przeslado-
wania ruchu kwietystycznego i pozostalych wspdtpracownikéw hiszpanskiego
duchownego. Proces inkwizycyjny byt diugi i trwat dwa lata. Zakonczyt si¢
wyrokiem dozywotniego aresztu, a takze wymogiem publicznego wyrzeczenia
sie pogladéw przez Molinosa. Ogtoszono réwniez wtedy konstytucje apostolska
Coelestis Pastor, w ktorej wskazano 68 tez w pismach oskarzonego niezgodnych
z nauczaniem Kosciola katolickiego. Akta procesu byty obszerne i obejmowaty
zeznania 22 $wiadkéw oraz zarekwirowane listy. Gléwne zarzuty dotyczyly
zycia obyczajowego Molinosa, ktéry wedlug urzednikéw inkwizycyjnych
rzekomo dopuszczal si¢ niestosownych relacji z kobietami-petentkami we
wspolnotach kwietystycznych bedacych pod jego opieka. Trudno dzi$ zbada¢
ten watek, gdyz archiwum z procesu nie zachowalo sie. Zdaniem niektérych
badaczy ta czes¢ postepowania inkwizycyjnego byla watpliwa (Kotakowski,
2009, s. 354). Bardziej ztozona jest kwestia zarzutoéw natury teologicznej (cze-
$ciowo trafnych) we wspomnianym dokumencie papieskim.

Przewodnik duchowy jest pelen odwotan do wcze$niejszej tradycji mistycz-
nej z hiszpanskiej duchowosci. Jednak nie jest to traktat teologiczny, a raczej
modlitewny i poboznosciowy - znajduje sie¢ w nim wiele wskazan, w jaki spo-
sob praktykowac okreslona religijnos¢ i jak ja poglebia¢ wlasciwymi srodkami.
Jezyk tego dziela jest specyficzny dla tworczodci mistycznej — peten metafor
i wyrazen zwigzanych z okreslonymi afektami, majacy przyblizy¢ mozliwo$é
zjednoczenia z Bogiem, lecz niebedacy dostownym opisem tego zjednoczenia.

Problem badania mistyki i mistycyzmu

Porzadkowanie i systematyzowanie przekonan mistycznych jest problema-
tyczne, gdyz mistycy réznych wyznan zwykle twierdza, ze nie mozna w pelni
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oddac ich przezy¢ i doswiadczen duchowych za pomoca jezyka dyskursyw-
nego. Warto si¢ tez zastanowi¢ nad stusznoscia rozdzielania poje¢ ,,mistyka”
i ,mistycyzm”. Leszek Kotakowski przez pierwszy z tych terminéw rozumial
przezycia i fenomeny psychiczne skladajace si¢ na doswiadczenie mistyczne,
a przez drugi doktryne teologiczng interpretujacg owe doswiadczenie mistycz-
ne. Filozof zauwazyl tez, ze cho¢ mistycy utrzymuja, iz nie da si¢ opisa¢ ich
doswiadczen, to wigkszos$¢ z nich pozostawila obszerne teksty, ktére mozna
w pewnym zakresie studiowa¢, a zatem opis tych doswiadczen jest mozliwy. Jest
to propozycja badania mistycyzmu bez zaglebiania sie w subiektywne przezycia
mistykéw. Kotakowski poréwnywat to do badania utworéw muzycznych i ich
akustyki bez uwrazliwienia emocjonalnego na oddziatywanie estetyczne tych
dziel (Kotakowski, 2009, s. 35).

Przytaczajac to rozréznienie, inaczej niz Kolakowski, nie ogranicze sie
do badania samej doktryny teologicznej i jej ewentualnych sprzecznosci.
W istocie u Molinosa nie ma jednoznacznego systemu pojgciowego, a jego
Przewodnik duchowy zawiera wiecej maksym i réznych przeno$ni anizeli upo-
rzagdkowanych rozwazan stricte teologiczno-filozoficznych. Jednocze$nie tekst
hiszpanskiego duchownego zawiera wiele metafor oraz opiséw afektywnych,
w ktérych przedstawia on refleksje na temat zycia osoby podazajacej droga
mistyczng. Po analizie tego dziela sadze, ze trudne jest pominiecie kwestii
przezy¢, a wiec ,,mistyki” jako problemu badawczego. Uwazam, ze mozna
w inny sposéb uporzadkowac te kwestie, bez wchodzenia na pole psychologii
religii i rozwazania dotyczace zaburzen neurotycznych mistykéw (James,
2008, s. 7-22), przyjmujac kryteria zaproponowane w humanistyce przez
»zwrot afektywny”. Nurt ten opiera si¢ na pomysle Briana Massumiego, ktory
zrewaloryzowal pojecie afektu. Termin ten mozna rozumiec jako intensywne
pobudzenie ciata (podtrzymywane lub hamowane przez idee pobudzen),
zakodowane w roznych tekstach kultury (Massumi, 1996, s. 225). Kanadyjski
badacz przywrdcit i zreinterpretowal tym samym te kategorig, stosowang juz
w filozofii XVII-wiecznej, a takze scholastycznej. Badanie afektow we wspot-
czesnej humanistyce, w tym w tekstach religijnych i mistycznych, mogtoby
zatem polegac na analizie archiwum wrazen, zapisanych juz w zachowanych
dzietach kultury. W tym ujeciu dzieto mistyka jest pewnym nosnikiem afektow,
ktore sg zobiektywizowane (cho¢ wymagaja interpretacji), ale nie stanowig juz
wytworu procesu psychicznego autora.

Angel Cilveti zauwaza, ze doswiadczenie mistyczne moze by¢ przed-
miotem interpretacji zaréwno samego mistyka, jak i badacza mistycyzmu.
Jednak w przypadku twoércy trudno okresli¢, w jakim zakresie interpretacja
jest pojeciowym dodatkiem do czystego doswiadczenia mistycznego, a w ja-
kim - czedcig tego przezycia. Wedlug tej propozycji mozna przyjac, ze rola
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badacza mistycyzmu powinna ograniczy¢ sie do badania ,,z drugiej reki’, tego,
co dostarczajg zapisy mistyka — a wiec uzyte przez niego pojecia, obrazy i me-
tafory. Trzeba réwniez pamietaé, ze mistyk jako autor tekstu wchodzi w role
pisarza, filozofa i teologa, probujac za pomoca jezyka przedstawi¢ swoje do-
$wiadczenia. Na tym poziomie opis przezy¢ jest zatem dostepny i mozliwy do
analizy. Jednoczesnie Cilveti zauwaza, ze dzieta mistykéw obfituja w wyrazenia
o charakterze figuratywnym i przeno$nym (Cilveti, 1974, s. 34-36). Stwierdza,
ze w istocie jezyk mistyczny nie ma charakteru opisowego, ale jest jezykiem
symbolicznym, stosujacym pewne analogie do do$wiadczenia zmystowego.
Te symbole stanowig $rodki interpretacji doswiadczenia mistycznego, cho¢
prawdopodobnie nie oddaja w pelni tego poznania. Jednak powtarzajace si¢
w tekstach symbole nie maja dowolnego znaczenia, dlatego mozna sprébowac
stworzy¢ mape badz model symboliki w danym dziele mistycznym (Cilveti,
1974, s. 54-55). Celem niniejszego tekstu jest zatem naszkicowanie takiej mapy
metafor i afektow z dziela Molinosa.

Zatozenia i cele nauk mistycznych Molinosa

Chociaz nauki mistyczne Molinosa w Przewodniku duchowym nie sg przed-
stawione w formie systematycznego traktatu, lecz stanowig zbiér wskazowek,
maksym i metafor, to mozna dostrzec w nich pewna strukture i logike racji
wyrazonych jezykiem literackim i konceptualnym. Przewodnik sklada si¢
z trzech ksiag, z ktorych pierwsza rozréznia praktyke medytacji i kontemplacje,
druga skupia sie na kwestii kierownictwa duchowego i umartwien, a ostatnia
opisuje sposoby oczyszczania duszy i przyklady afektow prowadzacych do
doskonatosci (Molinos, 2024, s. 18).

Molinos we wstepie do dzieta czyni kilka zalozen. Utrzymuje, iz nauki
mistyczne opierajg si¢ na doswiadczeniu i maja wymiar praktyczny, a nie teore-
tyczny. Zaznacza tez, ze ,scholastyczni medrcy” zwykle nie doswiadczajg tych
nauk, a o ogole ludzi pisze, iz doktryna ta jest zamknieta dla tych, ktorzy nie
maja umartwionych zmystéw i namietnosci. Autor konsekwentnie odréznia
w tek$cie wiedze o rzeczach duchowych (la noticia de las cosas espirituales),
ktérg mozna zdoby¢ drogg spekulacji i bez rozwijania cnét, od pewnego ro-
dzaju mistycznej kontemplacji, w ktérym to stanie mozna posia$¢ prawdziwe
poznanie czy rodzaj madroéci, wkraczajacej w sfere nadprzyrodzong (Molinos,
2024, s. 59).

Nadrzedny cel, jaki przedstawia w swoim dziele Molinos, stanowi boskie
zjednoczenie (la union divina). Celem towarzyszagcym mu jest uzyskanie
wewnetrznego pokoju (la interior paz) w swojej duszy oraz osiagniecie na tej
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drodze doskonalosci. Aby zrealizowa¢ cel nadrzedny (zjednoczenie z Bogiem)
oraz cele towarzyszace dotyczace duszy (wewnetrzny pokdj, doskonalos¢),
pisarz podaje wiele warunkow, ktore muszg zosta¢ spetnione przez cztowieka
poszukujacego Boga. Wsro6d nich sg takie wymogi etyczne i praktyki poboz-
nosciowe, jak: wewnetrzne umartwienie (la mortificacion interior), prawdziwa
modlitwa i postuszenstwo (zwlaszcza wzgledem kierownika duchowego).

Porzadkujac strukture tekstu pod katem metafor i afektow, autor stosuje
kilka powtarzajacych si¢ przenoséni, by zobrazowa¢ swoje zatozenia. Bog jawi
sie tu jako $wiatlo i szczedcie, ale zeby sie z nim zjednoczy¢, potrzeba bolesne-
go oczyszczenia w ogniu ucisku i pokusy. Zdaniem mistyka dzieki ogniowi
réznych bolesci mozliwa jest doskonata kontemplacja w duszy, a tym samym
czule zjednoczenie z Bogiem (la afectiva unién) i uzyskanie boskiej madrosci.

Inne metafory, ktdre stosuje w tekscie autor, to podazanie ,,bezpieczna
$ciezky’, ,zanurzanie si¢ w nicosci” czy osiggniecie doskonatego ,,bezruchu”
(la quietud - od tej metafory wziela sie nazwa ,,kwietyzm” dla catego tego
ruchu mistycznego) w duszy. Mozna w tym jednak zauwazy¢ sprzecznosc,
gdyz podazanie drogg jest z pewnoscig ruchem w okreslonym kierunku, a stan
nico$ci raczej takiego kierunku nie bedzie miat, za§ obu tym metaforom za-
przecza ,,bezruch”. Logika racji mistycznych blizsza jest raczej sztuce i poezji
niz traktatowi filozoficzno-teologicznemu. Nalezy zatem interpretowac te
réznice nie jako wzajemnie si¢ wykluczajace, ale stanowigce w zamysle rézne
literackie proby ukazania podobnych przezy¢.

W kwestii afektow Molinos podaje jeszcze kilka wskazéwek etycznych
w roznych fragmentach tekstu. Jedyne odczucie i intensywnos¢, jaka dopusz-
cza, stanowi pragnienie podobania si¢ Bogu. Duszy nie wolno natomiast mysle¢
o wlasnym dobru, zwlaszcza o nagrodzie, jaka Bog przygotowat dla poszuku-
jacego mistyka. Dusza nie moze rowniez opiera¢ swoich wtadz poznawczych
na pamieci (musi zosta¢ obnazona) i rozumie; musi tez zaprzeczy¢ swojej woli
(z wyjatkiem woli podobania si¢ Bogu). Wymogi dotyczace opanowania rdz-
nych afektéw s3 w tych wskazaniach niezwykle surowe i trudne do spelnienia,
czego autor ma $wiadomos¢ (Molinos, 2024, s. 147).

Poboznosc i praktyki religijne

Hiszpanski pisarz wiele miejsca poswieca w Przewodniku na wytlumaczenie
czytelnikowi, w jaki sposob wilasciwie praktykowac religijno$¢ i czym jest
modlitwa, a takze w ktérym kierunku rozwija¢ swa pobozno$¢. Na poczatku
dziefa rozréznia dwie drogi podazania ku Bogu — medytacje (la meditacion)
i kontemplacje (la contemplacion). Ten pierwszy rodzaj duchowosci okreslany
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jest jako spekulatywny i rozwazajacy, majacy charakter poszukiwawczy, drugi
typ praktyki polega na modlitwie wyciszenia i wewnetrznym skupieniu (el re-
cogimiento). Kontemplacja w tym ujeciu dzieli si¢ na aktywna (nabywajaca)
i bierng (wlang), stanowiaca najdoskonalsza forme poboznosci w ducho-
wosci. W wielu fragmentach Przewodnika Molinos zaznacza, ze medytacja
dyskursywna i bierna kontemplacja s3 wzajemnie wykluczajacymi sie typami
religijno$ci; innymi stowy, zaawansowany kontemplatyk bedzie mial trudnos¢
w powrocie do praktyki medytacji, a medytujacy jaka$ kwestie duchowa moze
miec poczatkowo problem z przejsciem do stanu pozadyskursywnej kontem-
placji (Molinos, 2024, s. 31).

W calej pierwszej ksiedze traktatu Molinos ttumaczy powyzsze rozrdznie-
nie, przekonany, ze kontemplacja jest wlasciwg $ciezka ku zjednoczeniu z Bo-
giem. Przedstawia tez jej doktadne kryteria. Wskazuje najpierw te negatyw-
ne - czym wedlug niego nie jest powyzsza praktyka: cechuje si¢ wylaczeniem
wyobrazni i rozumu (nie powinna to by¢ ani modlitwa ustna, ani medytacyjna,
np. skupiona na wyobrazaniu sobie M¢ki Chrystusa), a potem pozytywne —
jest probg trwania w wewnetrznej ciszy, utrzymywaniem stalo$ci nastawienia.

Na poziomie afektywnym dopuszczalne jest pragnienie opuszczenia modli-
twy i medytacji ustnej, natomiast niewskazane jest popadanie w melancholie
czy uczucie smutku, spowodowane falszywa refleksja, ze kontemplacja bierna
nie przynosi zadnych efektéw w rozwoju duchowym. Hiszpanski mistyk przez
opisy emocji pokazuje jeszcze inne rozréznienia, w ktérych moga wystepowac
okreslone stany afektywne. Zauwaza, ze pierwszy rodzaj modlitwy (inaczej
medytacja) cechuje si¢ intensywnos$cig emocjonalna, ale ciagzy nad nim zmy-
stowos¢, mozliwos$¢ popadnigcia w fantazje wyobrazni. Jest to dopuszczalne
u 0s6b poczatkujacych, dopiero wkraczajacych na $ciezke duchows. Drugi
rodzaj modlitwy (kontemplacja bierna) wspoétwystepuje z odczuciem ,,0schlo-
sci” (la sequedad). To stowo i ten rodzaj emocji nielatwo jest oddac¢ w jezyku
polskim - nie chodzi tu o ,,gorycz” czy ,,obojetnos¢” (cho¢ te melancholijne
stany tez wedlug Molinosa moga si¢ czasem pojawiac w praktyce kontemplacji).
Leszek Kotakowski przetozyl ten termin jako ,,posuche’, opierajac si¢ jednak
na wloskim przekladzie (Kotakowski, 2009, s. 355). W tlumaczeniu bene-
dyktynskim - réwniez cze$ciowo z drugiej reki, z wersji niemieckiej — jest to
swycofanie” lub ,wyciszenie” (Molinos, 2008, s. 51), dos¢ odlegle znaczeniowo
od tekstu zrodlowego. Zatem ,,0schtos¢” trzeba potraktowac zaréwno jako
metafore ,,wysuszenia” z namietnosci i niepokoju, jak i pewien rodzaj afektu,
polegajacy na pragnieniu statosci i utrzymania si¢ w tym stanie duchowym.

Molinos stosuje tu réwniez metafore ciemnosci i $wiatla — praktyka kontem-
placji jest wkroczeniem w ciemnos¢ (la oscuridad), ale jej celem jest droga ku
swiatlosci (la luz). Ciemno$¢ oznacza tu oczyszczanie z afektéw i namietnosci,
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a $wiatto symbolizuje proces przemieniania si¢ duszy i spotkania Boga. Autor
zaznacza, ze droga ta jest wskazana dla osob silnych wewnetrznie, podczas gdy
modlitwa wyobrazeniowa jest potrzebna wtedy, gdy czlowiek nie moze jeszcze
wkroczy¢ na ciemniejszg $ciezke.

Z rozrdznieniem na modlitwe ustno-wyobrazeniowa (medytacje) i kon-
templatywna powigzany jest podzial na dwa rodzaje poboznosci: zmystowa
(przypadkowa) i istotng (prawdziwg). Zdaniem Molinosa poboznos¢ zmystowa
wiaze sie z takimi afektami, jak czutos¢ i gorliwos¢. Ten typ praktyki religijnej
uniemozliwia podazanie wewnetrzng droga ku Bogu, zatrzymuje w zmyslo-
wosci, co moze $wiadczy¢ o wrazliwym smaku (el gusto sensible), lecz nie jest
to wlasciwe zjednoczenie.

Alternatywny ideal cztowieka poboznego, podazajacego wlasciwa droga
rozwoju duchowego, to taki model religijnosci, w ktérym pojawia sie we-
wnetrzne skupienie oraz wiara oczyszczona z obrazéw i dyskursu. Jest to inaczej
praktyka milczenia w obecnosci Boga. Moze jej przez jaki$ czas towarzyszy¢
dyskomfort zwigzany z subiektywnym poczuciem niewiedzy oraz marnowania
czasu, ale zdaniem Molinosa afekty te nalezy przezwycieza¢ w celu zjedno-
czenia z Bogiem, aby mial On mozliwo$¢ wejscia w oczyszczong dusze. W tej
religijnosci jedynym afektem pozytywnym jest pragnienie utrzymywania
stabilnosci w modlitwie kontemplatywne;j.

Pisarz udziela takze innych wskazéwek duchowych. Utrzymuje, ze mysli
mogga przeszkadza¢ w kontemplacji, totez nalezy je fagodnie oddala¢. Zauwaza
tez, ze bezczynno$¢ duszy w tym stanie jest pozorna — w istocie metoda ta
znacznie szybciej przybliza ku zjednoczeniu z Bogiem niz popularne prakty-
ki religijnosci, takie jak: posty, pokuty, pielgrzymki, modlitwy dyskursywne
i wyobrazeniowe (Molinos, 2024, s. 106). Praktyke kontemplacji mozna stale
pogtebia¢, tak by umyst byl jak najczesciej skupiony. Molinos utrzymuje réw-
niez, ze codzienne obowigzki, praca i komunikacja z innymi ludzmi, cho¢
moga by¢ czasem przeszkoda, nie powinny by¢ dla doswiadczonego praktyka
duchowosci barierg nie do pokonania. W tym typie poboznosci nalezy trak-
towac te zewnetrzne sytuacje jako zadania dane przez Boga, aby jak najdluzej
pozostawaé w stanie kontemplacji (Molinos, 2024, s. 106).

Wybrane metafory w mistyce Molinosa

W Przewodniku duchowym zawarte sg rézne metafory, ktére w obrazowy
sposdb przedstawiaja duchowos¢ kontemplatywna, jakg proponuje hiszpanski
pisarz. Pelnig one funkcje srodka jezykowego, majacego przyblizy¢ pozarozu-
mowg i pozazmystowa metode zjednoczenia z Bogiem. Wedlug autora sama
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lektura ksigzek mistycznych i duchowych oraz rozwazania teologiczne nie
doprowadzg bowiem do tego celu (Molinos, 2024, s. 132).

Metafory te mozna podzieli¢ na: osobowe (Szatan i r6zne demoniczne
stwory), przestrzenne (duchowa wedréwka i miejsca, do ktérych mozna do-
trze¢), dualne (ciemnos¢ i $wiatlo) oraz sytuacyjne (np. ofiarowywanie klejnotu
Bogu-krélowi, przyjmowanie gorzkiego lekarstwa — cierpienia).

Figura, ktdra czgsto pojawia sie w dziele i ktorg opisuje za pomoca srodkow
metaforycznych, jest Szatan (el demonio). Jest to byt, ktory istnieje w sposob
realny w zalozeniach ontologicznych Przewodnika, zatem mimo pewnych
ktopotéw z ortodoksja Molinos zachowuje w calosci ten aspekt teologii ka-
tolickiej. Autor okresla diabta mianem ,,niewidzialnego wroga”, starajacego
sie przeszkodzi¢ mistykowi w podazaniu wewnetrzng drogg i zakldcajacego
proces kontemplacji przez dreczenie rozpraszajacymi myslami i niechcianymi
afektami, takimi jak: ztos¢, bluznierstwa, pokusy, wstret, nieufnos¢ (Molinos,
2024, s. 96). Opisuje on aktywnos¢ Szatana, uzywajac przenosni natretnych
ptakow, ktére demonicznie klujg pobozng dusze poprzez natarczywe mysli
i prowokowanie niekontrolowanej wyobrazni. Stworzenia probuja zaktoci¢
wedrowke mistyka na wysoka gore (symbol zjednoczenia z Bogiem), prze-
szkodzi¢ mu w wyjsciu z glebokiej doliny (symbol wiary). Jednoczesnie w tej
wedrdwece zaczyna si¢ straszliwa burza, ktora go przeraza i utrudnia mu do-
tarcie na szczyt mistycznej gory (Molinos, 2024, s. 158).

Metafora wedrowki ilustruje trudnosci, ktére czekaja na studiujacego
i praktykujgcego mistyczne nauki, w tym nie tylko demoniczne pokusy i roz-
proszenia, ale takze przeciwno$ci wynikajace z afektéw naturalnych, ktore
kaznodzieja uwzglednia i przypisuje je zmeczeniu ciala, jak ospalos¢ czy
melancholia. Te zagrozenia w rozwoju duchowym wyraza réwniez metafora
potwora, ktérym jest mityczna hydra. Monstrum prébuje zaskoczy¢ wedrowca
przed opuszczeniem ciemnej doliny w kierunku wysokiej géry. Demoniczny
stwor ma siedem glow, z ktorych kazda obrazuje jakis afektywny aspekt mi-
tosci do siebie samego, a nie do Boga. Wérdd nich kryje sie wlasny i mylny
osad czy niewlasciwe pragnienie zachowania zdrowia i dobrego wygladu. Za
szczegolnie niebezpieczng dla mistyka autor uwaza che¢ duchowej chwaly
czy rozmilowanie si¢ w Bozych taskach. Sa to bowiem afekty duchowe, ale
$wiadczace réwniez o nieopanowanych pragnieniach, ktére blokuja mu dojscie
na gore (Molinos, 2024, s. 117). Pisarz wspomina takze o przewodniku, ktory
moze pomdc w podazaniu przez ciemng doline ku gorze - kierowniku ducho-
wym i spowiedniku, ktéry aby wesprze¢ wedrowca, sam musi by¢ rozwiniety
duchowo i zna¢ juz te droge.

Metaforg, ktdra czegsto pojawia si¢ w mistycznej tworczosci Molinosa, jest
dualna kompozycja ciemnosci i $wiatta. ,,Ciemnosc¢” jako symbol ma zmienne
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znaczenie. W pozytywnym ujeciu symbolizuje wiare, ktdra jest zanurzeniem si¢
w ciemnosci, czyli w czyms$ nieznanym. Moze by¢ takze symbolem boskosci,
ktdra jest wewnetrzna i ukryta, trzeba jg znalez¢ w wytrwatym poszukiwa-
niu Boga na drodze indywidualnej kontemplacji. Molinos pisze réwniez, ze
w pewnym sensie metaforyczna utrata wzroku, tj. rodzaj $wiadomej ,,$lepoty”
na poznanie zmystowe oraz dyskursywne, jest korzystna dla mozliwosci ko-
munikacji z Bogiem. Przebywanie w ciemnosci jest rodzajem duchowej proby;,
w ktorej trzeba wytrwac i ktorg nalezy przejs¢, aby dozna¢ boskiego zjednocze-
nia. Ta wedréwka odbywa si¢ w nocy lub w ciemnej dolinie, przywolanej we
wczesniejszej metaforze. Nalezy wowczas chodzi¢ z zamknietymi oczami, nie
szukajac samodzielnie $ciezki, lecz zdac si¢ catkowicie na Boga, lecz nie mozna
go prosi¢ nawet o zeslanie faski, a jedynie zachowac¢ spokdj w oczekiwaniu na
Jego wolg, nie uzywajac w ogéle wlasnej (Molinos, 2024, s. 64).

Powyzszej metaforze towarzyszy rowniez ,,$wiatlo$¢”, ktora jest pozorna
opozycja dla tej pozytywnej ,,ciemnosci”. Symbolika $wiatla dotyczy najcze-
$ciej Boga i jego duchowej aktywnosci jako ,storica” lub strumienia swiatla,
ktory oswieca ,,$lepg” dusze, ukazujac jej zarowno ludzka nedze, jak i wielkosé
Boga. Pokrewne znaczenia dla $wiatla ma réwniez ,,ogien” — ktéry moze by¢
promieniem rozpalajacym dusze pod katem milosci do Boga, a zarazem
wypalajacym ludzkie namietnosci, przeszkadzajacym w poznaniu Boga. To
wypalenie autor poréwnuje do sytuacji, gdy ,salamandra” daje si¢ dobrowolnie
spali¢ w autodestrukcyjnej fascynacji $wietlistym ogniem. Podczas przebywa-
nia w czwartym stopniu kontemplacji (Molinos wyrdznia ich tacznie szes¢)
zaczyna si¢ etap ,o$wiecajacy” dusze, w ktorym nasyca sie ona boska stodycza
i jasnoscig, przebywajac coraz czesciej i dluzej w stanie $wietlistosci, a wtedy
stopniowo ustepuje wczesniejsza ,,ciemno$¢” duszy (Molinos, 2024, s. 145).
Laczac ten opis z metaforg ,ciemnej doliny” i ,,storica nad gorg’, hiszpanski
mistyk utrzymuje, iz mozliwe jest, ze gorna czes¢ duszy przebywa juz na za-
awansowanym poziomie rozwoju, stale w blasku boskiego stonica, podczas gdy
jej dolna cze$¢ weiaz musi sie mierzy¢ z cierpieniami, ktére moga ja spotkac
w ciemnej dolinie. Jednak tylko ta wyzsza cz¢$¢ duszy moze zosta¢ oswieco-
na, natomiast nizsze partie zmystowego odczuwania muszg ulec zupelnemu
»ogoloceniu” i wyniszczeniu na drodze mistycznej (Molinos, 2024, s. 158).

Jednak ,,ciemnos$¢” ma réwniez w Przewodniku negatywne znaczenia.
W innym fragmencie autor pisze o ,,§lepocie” nie na $wiat zmystowo-dyskur-
sywny, ale na samego Boga. W tym typie niewidzenia $lepota jest przejawem
niewdzigczno$ci wobec Stworcy, przywigzywaniem sie do tego, co pozorne
i widoczne w ,,szalonym $wiecie” (el mundo loco), i porzuceniem najwyzszej
dobroci. Jesli cztowiek zagubi sig, ,,o8lepnie”, popadajac we wlasny osad i mitos¢
wlasng, oddzielajace go od Boga (Molinos, 2024, s. 82), pozostanie w grzechu
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i nieszczgsciu. Symbolika ciemnosci jest zatem u Molinosa wieloznaczna oraz
zalezna od kontekstu i argumentacji jego tekstu.

W Przewodniku pojawiajg si¢ tez inne metafory zwigzane z miejscem,
w ktorym przebywa Bog lub w ktérym mozna go znalez¢. Sg to rézne, majace
zblizone znaczenie, sformulowania, takie jak ,boska twierdza” (la fortaleza
divina), ,miasto ciszy” (la ciudad de quietud), ,tron pokoju” (el trono de
paz). Symbole te faczy watek monarchistyczny, zwigzany z krélowaniem
Boga, wyobrazanym tutaj jako panujgcy wladca. Jednak majg réwniez aspekt
ezoteryczny i gnostyczny. Bog jest ukryty, trzeba go odszukac, a wejscie na
droge ciemnosci lub w glab twierdzy jest mozliwe dla nielicznych praktykow
kontemplacji. Molinos stosuje w réznych miejscach termin ,,sekretnos¢”,
np. w odniesieniu do tajemnego mieszkania (la habitacion secreta), w ktérym
mieszka Bég (Molinos, 2024, s. 115). Wszystkie te metafory maja charakter
przestrzenny, ilustrujg obszary, do ktérych mozna dotrze¢ i w ktérych ostatecz-
ne znalezienie si¢ symbolizuje odnalezienie pokoju, ciszy, a przede wszystkim
mozliwos¢ zjednoczenia z Bogiem.

W tekscie Molinosa pojawiajg si¢ rowniez metafory sytuacyjne, w ktérych
przedstawiona jest sytuacja symboliczna, ilustrujaca relacje miedzy poszuku-
jaca dusza a oczekujacym Bogiem. Wsrdd tych przyktadéw mozna wskazaé
metafory ,,klejnotu” i ,,lekarstwa”

W symbolice klejnotu pojawia si¢ historia ukazana w dwdch scenach wy-
obrazeniowych. W pierwszej szlachetny kamien zostaje podarowany Bogu-
-krélowi przez poddanego w akcie lojalnosci i mitoéci. Jednak wystarczy go
ofiarowa¢ raz w obecnosci krola, nie trzeba tego aktu powtarza¢ — stuga nie
ma nawet wiecej klejnotéw, aby stale ten uczynek ponawiac. Metafora ta ilu-
struje wysilki kontemplacyjne poboznego cztowieka. Nie jest konieczne, ani
nawet wskazane, stale powtarza¢ stowa modlitwy czy imi¢ Boga. Wystarczy
zaczg¢ kontemplacje intencja, ze pragnie sie spotkania z Bogiem, aby nastgpnie
niedyskursywnie tylko podtrzymywac te praktyke. Innymi stowy, w tej scenie
nie trzeba wciaz powtarzac krélowi zdan: ,,Panie, ofiaruje Ci ten klejnot” lub
~Wasza Wysoko$¢ jest tutaj” — Bog juz to wie (Molinos, 2024, s. 62).

W drugim wariancie metafory klejnotu hiszpanski pisarz przywoluje sytu-
acje, w ktdrej kto$ biegnie do waznej osoby — moze nim by¢ wspomniany wyzej
krol - z klejnotem. Jednak spieszacemu si¢ czlowiekowi kamien upada i musi
go szukac. Nalezy wtedy szybko podja¢ poszukiwanie drogocennego skarbu,
aby misja zakonczyta si¢ powodzeniem. Jesli zamiast szukac utraconej zguby
poddany ulegnie rozpaczy, szansa na odzyskanie prezentu dla ukochanego
wladcy znaczaco spadnie, gdyz wedrowiec porzuci caly wysitek podazania ku
celowi z klejnotem. Ta przenosnia ilustruje wysitek rozwoju duchowego i mie-
rzenia si¢ z roznymi trudnosciami, zwlaszcza afektywnymi, takimi jak rozpacz,
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czy smutek. W tej interpretacji klejnot symbolizuje wytrwatos¢ i cierpliwo$¢
w duchowosci mistycznej (Molinos, 2024, s. 110).

Ostatnia przedstawiana tu metafora sytuacyjna jest zwigzana z symbolika
lekarstwa. Autor odwotuje si¢ do przykladu medycznego, w ktérym lekarz
musi indywidualnie postepowac z pacjentem. Niekiedy musi potraktowac go
inaczej, np. przypisujac tagodniejsze srodki choremu, ktéry jest staby fizycz-
nie i nie ma dobrej odpornosci fizycznej. Z kolei przygotowany pacjent moze
otrzymac leki, ktore beda silniejsze i szybciej zadzialaja na jego organizm
(nalezy jednak pamieta¢, ze autor odwoluje sie tu do XVII-wiecznej wiedzy
medycznej). W tej obrazowej opowiesci wazna jest rowniez swiadomos¢ cho-
rego. W sytuacji, gdy lekarz zabrania przyjmowac pacjentowi plyny, pozwala
mu wypic¢ tylko gorzkie lekarstwo. Chory jednak bardzo chce ugasi¢ pragnienie,
nie moze si¢ przemoc, by zazy¢ niedobry w smaku medykament, lecz pragnie
tego, co w danej chwili jest niewskazane dla jego zdrowia. W tym przykladzie
pacjent ma szanse na wyleczenie, jedli postucha lekarza i jego zalecen. Jesli za$
tego nie zrobi, ulegajac swemu pragnieniu i blednemu przeswiadczeniu - to
choroba sie poglebi i cierpiacy jeszcze bardziej sobie zaszkodzi. Symbolika
tego przyktadu jest dos¢ czytelna, cho¢ moze si¢ odnosi¢ zaréwno do samego
Boga (lekarza), jak i podlegtej mu duszy (hartujacej si¢ gorzkim lekarstwem —
cierpieniem). Historia ta moze tez przypominac relacje poboznego cztowieka
z jego kierownikiem duchowym lub spowiednikiem, ktéremu powinien by¢
zawsze postuszny (Molinos, 2024, s. 98).

Wybrane afekty w mistyce Molinosa

Z jezykiem metaforycznym hiszpanskiego mistyka powigzane sg rozne afekty
i odczucia, ktore pisarz stara si¢ zilustrowac i przyblizy¢ czytelnikowi. Jest to
wiedza, ktdre z tych afektow sg wskazane na tej drodze, a ktore nalezy przezwy-
ciezaé, gdyz zatrzymujg w rozwoju duchowym. Mozna je zatem podzieli¢ na
~pozytywne” i ,negatywne’, czyli takie, ktore utatwiaja zjednoczenie z Bogiem,
i takie, ktore to utrudniaja.

Molinosowska introspekeja operuje czgsto na granicy twoérczego paradoksu
artystycznego. Niektore z opisywanych przezy¢ sa afektami pozornie nega-
tywnymi. Do takich nalezy wspomniana juz ,,0schtos$c¢”, ktora jest rodzajem
braku wrazliwosci, oczyszczeniem z egoistycznych namietnosci i pragnien
zmystowych. Bog dopuszcza 6w stan, aby ¢wiczy¢ jednoczesnie mistyka w cno-
cie pokory i wyrzekania si¢ zarozumialosci oraz pychy. Ta oschlos¢ moze si¢
takze przejawiac przez: znuzenie, poczucie braku postepéw w duchowosci,
niedostrzeganie Boga. Zdaniem Molinosa nalezy ja nie tyle przelamywac (sama
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w sobie jest rodzajem boskiej proby), ile w niej wytrwa¢, przez stala modlitwe
kontemplatywna, podporzadkowujac swoje pragnienie woli Boga.

Warto tu zauwazy¢ pewng subtelnos$¢ w afektywnej epistemologii hiszpan-
skiego pisarza — niemal wszystkie pragnienia ludzkie sg w tej mistyce niewska-
zane, z wyjatkiem pragnienia podporzadkowania si¢ Bogu (afekt ten spelnia
»wasky” definicje tego terminu, jako pewnej emocji o intensywnym przebiegu).
Ten rodzaj ,,pozytywnego” afektu ku Bogu mistyk okresla jako doskonate uni-
cestwienie siebie samego we wszelkim osadzie, skfonno$ciach i rozumieniu.
Molinos w sposéb paradoksalny pisze o tym, iz trzeba tak ,chcie¢, aby nie
chciec”, ,,rozumiec, zeby nie rozumie¢” czy ,,skfania¢ sie ku niczemu”. Jest to
rodzaj mistycznego stoicyzmu, w ktérym wytrwaly kontemplatyk przyjmuje
zaréwno ewentualne przeszkody zyciowe, jak i sukcesy czy zaszczyty jako tak
samo obojetne dla idealnie oczyszczonej z afektow duszy, catkowicie zdajac
sie na taske Boga (Molinos, 2024, s. 155).

Afektem negatywnym, ktory czesto pojawia si¢ w tej mistyce, jest szeroko
rozumiane odczucie grzesznosci. Molinos jest przeswiadczony o gtebokim
zepsuciu, w duchu augustynskim, natury czlowieka. Pojawia si¢ tu nawet
watek dopuszczalnej nienawisci do siebie samego, a doktadniej do ¢wiczenia
sie w afektywnej pogardzie i nieufnosci dla siebie samego, przy jednoczesnej
nadziei na pomoc Boga (Molinos, 2024, s. 114). Tak rozumiana nienawis¢
do swojej grzesznosci jest afektem pozytywnym. Ten watek niejako przybliza
Molinosa do 6wczesnej formacji jansenistycznej (Kotakowski, 1994, s. 81),
dla ktdrej skazenie natury czlowieka byto waznym elementem 6wczesnej
mysli religijnej (jest tez jednak wiele réznic miedzy jansenizmem a kwiety-
zmem, oddalajacych od siebie te dwa nowozytne ruchy religijno-spoteczne).
Z perspektywy Molinosa czlowiek upadiby od razu, gdyby nie stata czujnos¢
i mitosierdzie Boga. Autor, w odroznieniu od jansenistow, jest mimo wszystko
optymistycznie nastawiony do mozliwosci powstawania cztowieka z grzechu,
przyjmujac koniecznos¢ statego ¢wiczenia swojej pokory w walce z nieuchron-
nymi upadkami, wadami i stabo$ciami w zyciu ludzkim.

Jednoczes$nie, co ponownie pokazuje specyfike nauk hiszpanskiego misty-
ka, odradza on przesadna gorliwo$¢ w rozumieniu literalnie ewangelicznym,
np. przez pragnienie czynienia milosci blizniemu ze szkoda dla wlasnego wyz-
szego dobra. Mogloby si¢ tak sta¢ w sytuacji popadniecia w rodzaj duchowego
samozadowolenia, préznosci wynikajacej z poczucia wlasnej wartosci i nad-
miernej satysfakcji z wtasnych cnét oraz dobrych uczynkéw. Jedyny rodzaj gorli-
wosci, jaki si¢ w tych naukach dopuszcza, to podazanie w mitosci ku Bogu, co jest
afektem pokrewnym do pragnienia przebywania z nim (Molinos, 2024, s. 105).

Propozycja duchowej praktyki w Przewodniku nie jest typem mistyki eg-
zaltowanej, nastawionej na niezwykle, nadprzyrodzone wizje czy ekstazy. Do
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takich przezy¢ pisarz zachowuje neutralny stosunek lub nawet umiarkowanie
krytyczny - ale nie wzgledem ich ontologicznej realnosci, lecz mozliwosci
pozytywnego wplywu na duchowo$¢ cztowieka. W mistycznych rozwazaniach
autora tego typu doswiadczenia sg raczej proba dla zaawansowanej duszy, czy
potrafi ona wytrwa¢ w stanie nieporuszonej kontemplacji. Taka osoba powinna
odbiera¢ nadprzyrodzone taski podobnie niewzruszenie, jak ziemskie i widocz-
ne przejawy powodzenia w zyciu codziennym. Zatem cho¢ autor sygnalizuje,
ze prawdopodobnie znane mu sg tego typu mirakularne doswiadczenia (lecz
nie wiadomo, czy z wlasnego doswiadczenia, czy tez z tradycji wczesniejszej
literatury mistycznej), to nie uwaza za istotne i potrzebne szczegélowo je
omawiac.

Reasumujac, Molinos w swojej afektologii zaznacza, iz konieczne jest trwa-
nie w pewnego rodzaju rezygnacji i zapomnieniu przez dazenie do spokoju
i ,mistycznej ciszy” (el silencio mistico). Smier¢ afektu jest skuteczng droga ku
poznaniu Boga, cho¢ warto zauwazy¢, ze rowniez umartwienia pisarz nakazuje
traktowa¢ podobnie jak ewentualne nadprzyrodzone przezycia — raczej jako
etap w rozwoju poboznosci, a nie cel sam w sobie (w kilku miejscach Prze-
wodnika krytykuje nadmierne i przesadzone pokuty wyniszczajace organizm
ludzki).

Mistyczne tradycje i hiszpanskie inspiracje
w mysli Molinosa

Przewodnik duchowy zawiera wiele odniesien do wczesniejszej tradycji chrze-
$cijanskiej i mistycznej. Z okresu patrystycznego autor powoluje sie na auto-
rytet Augustyna i Grzegorza z linii ojcow kapadockich. Ze sredniowieczne;j
teologii mistycznej czesto opiera argumentacje na cytatach z mysli Pseudo-
-Dionizego Areopagity, Bernarda z Clairvaux, Bonawentury, Tomasza z Akwi-
nu czy Jana Gersona. Sg réwniez fragmenty odwotujace si¢ do niemieckiej
mistyki nadrenskiej i uczniow Mistrza Eckharta - Jana Taulera i Henryka
Suzo. Molinos cytuje takze réznych mato dzi§ znanych kaznodziei i $wietych,
popularnych w XVII wieku w Hiszpanii i Wloszech, raczej drugorzednych
dla historii mistyki.

Z tradycji hiszpanskiej, z ktérej bezposrednio wywodzi si¢ Miguel de
Molinos, najwiecej tych cytatow opartych jest na naukach Teresy z Avili,
ale nie brakuje réwniez cytatéw z Jana od Krzyza. Wplywy tych karmelitan-
skich mistykow sg bezposrednie, nie tylko w roznych fragmentach opartych
na ich nauczaniu, ale takze w metaforach rozwijanych przez Molinosa. Od
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Teresy czerpie on inspiracje dotyczace afektow i pracy z odczuciami, ktore
moga zakldca¢ rozwdj duchowy. Jesli chodzi o metafory, to bez wigkszych
watpliwosci symbolika twierdzy (fortecy) i réznych wewnetrznych mieszkan
(Teresa, 1990, s. 783), ktére dusza musi kolejno przekroczyé, jest taka wyrazng
inspiracja. Molinos powiela konstrukcje w swoich metaforach dotyczacych
krolewskich miejsc i 0sdb (patac, tron, krol). Jednak w swoim systemie mi-
stycznym nie opisuje dokladnej liczby mistycznych komnat w metaforycznej
twierdzy (Teresa wyro6zniata ich siedem, co odpowiadato stopniom rozwoju
mistycznego).

Metafora ciemnosci, ktorg stosuje kwietystyczny mistyk w swoim dziele,
jest takze jedna z gléwnych przenosni, jakie w swoim systemie zawarl Jan od
Krzyza. Sama noc ciemna, bedaca tytulem jednej z jego prac, ilustruje droge
doskonatosci, ku zjednoczeniu z Bogiem, co wyjasnia autor zaraz na poczat-
ku swego dziela (Juan, 1982, s. 584). Noc ma roézne stadia ,ciemnosci’, Jan
wyroznial ,noc zmystéw” - droge dla poczatkujacych, w ktérej oczyszczaja
sie wladze zmyslowe mistyka, ale rowniez bardziej elitarng ,,noc ducha” - dla
zaawansowanych adeptéw mistyki, w ktorej nastepuje konieczne oczyszczenie
duszy z réznych wad moralnych, mogacych zakldcac¢ jednoczenie si¢ z Bogiem
(Juan, 1982, 5. 656-657). W Drodze na Gore Karmel Jan wskazuje, ze metafore
»Clemnej nocy” mozna podzieli¢ na trzy etapy: ,,zmierzch’, ,noc” i ,$wit” (Juan,
1982, s. 250). Moment ,,$witu” oznaczalby juz etap wlewania si¢ Boskiego
$wiatla do duszy mistyka, o czym innymi stowami pisze tez w swoim dziele
Molinos.

Karmelita bosy poswiecil tej figurze wiele miejsca w swoich pismach, sto-
sujac takze rownolegle okreslenie ,,oschlosci’, ktdra jest u niego oderwaniem
sie od przyjemnosci i namietnosci (Juan, 1982, s. 654), a wiec w znaczeniu
bardzo zblizonym do dzieta Molinosa. Zaskakujace jest rowniez to, ze w na-
uczaniu Jana, zaakceptowanym przez katolicka ortodoksje, znajdziemy dos¢
krytyczng mysl wobec poboznosci katolickiej, opartej na czczeniu $wigtych
obrazéw i relikwii, a takze estetycznych aspektach religijnosci, mogacych
zakloca¢ prawdziwe poznawanie Boga. Na przyklad karmelita krytykuje zbyt
efektowne kazania duchownych, bedace sztuka oratorska, a nie ¢wiczeniem
ducha. Przekazuje tez, ze posty czy nowenny, jesli wierny zbytnio si¢ przywiaze
do kultu danego dnia lub $wigtego miejsca, moga mu przeszkodzi¢ w roz-
woju duchowosci (Juan, 1982, ss. 533-539). Sa to zatem watki nie do konca
wspolbrzmigce z masowq religijnoscig katolicka. Miguel de Molinos zatem
zarowno w watkach reformacyjnych, obecnych w mistyce karmelitanskiej,
jak i w jezyku rozwija pewne konstrukecje i metafory, ktore pojawialy si¢ juz
wczesniej w tradycji hiszpanskiej.
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Kontrowersje
zwigzane z naukami mistycznymi Molinosa

Woko! nauk hiszpanskiego mistyka pojawito sie wiele kontrowersji, zaréw-
no natury teologicznej, jak i religioznawczej. Niektore z tych zarzutow sig
zdezaktualizowaly, a inne s3 wciaz istotne w odczytaniu oryginalnej mysli
mistycznej pisarza.

Doktryna Molinosa zostala oficjalnie potgpiona przez Koscidt katolicki, a jej
autor musial wyrzec si¢ publicznie swoich pogladéw i zmarl w odosobnieniu
w klasztornej celi (mozna bez ironii zauwazy¢, ze finat jego zycia byl w zasadzie
zgodny z przedstawiong mysla o koniecznosci catkowitego pogodzenia si¢
z ewentualnymi trudno$ciami Zyciowymi w niewzruszonej praktyce kontem-
placjii,oschtosci”). W odrdznieniu od wezesniejszych mistykéw hiszpanskich,
takich jak Jan od Krzyza i Teresa z Avili, Molinos nie zostat zaliczony do ofi-
cjalnych $wietych katolickich, lecz przeciwnie — wcigz ma opinie kogo$, kto
otarl sie, jesli nie o herezje, to o nieuprawniong prébe reformowania Kosciota
bez zgody jego hierarchii.

Zarzuty wobec hiszpanskiego wizjonera w dokumencie Coelestis Pastor
w wigkszosci nie odnosza si¢ wprost do Przewodnika, lecz do niezachowa-
nych materialéw dowodowych z przeprowadzonego procesu inkwizycyjnego.
W niektorych z tych tez oskarza si¢ Molinosa o doktrynalng zgode na to, aby
grzechy natury cielesnej i seksualnej nie byty ztymi uczynkami w rozumieniu
nauki koscielnej - zdomniemanym uzasadnieniem, ze skoro mistyk kwietysta
zyje w ,oschlosci” i rezygnacji, to jest obojetny takze na ewentualne poruszenia
zmystowe i nie powinien si¢ nimi w konsekwencji przejmowac. Nie znajduje¢
we wlasnej analizie Przewodnika jej potwierdzenia ani szczegélnie ulgowego
traktowania przez mistyka grzechow z przyczyn pozadliwosci zmyslowe;j.
Skandal obyczajowy, jaki wigzal si¢ z rzekomymi niewlasciwymi relacjami
przywodcy kwietystéw z kobietami dzialajacymi w jego ruchu, byl czescia
tych oskarzen. W moim rozumieniu teza 47 z tej konstytucji apostolskiej to
bardzo daleko idgca nadinterpretacja gtéwnego dzieta Molinosa (Innocenty XI,
2024, s.2).

Jesli przyjrze¢ si¢ bardziej merytorycznym zarzutom Kosciota katolickie-
go, wyrazonym we wspomnianym dokumencie, to mozna znalez¢ kilka tez,
ktore s generalnie trafne, w rozumieniu 6wczesnej (ale takze wspodlczesnej)
ortodoksji teologicznej, w odniesieniu do mysli Molinosa. Teza 7, ktéra mowi
o tym, iz kto oddal wolng wole Bogu, nie moze si¢ martwic o swoje zbawienie
czy potepienie ani nawet pragna¢ wlasnej doskonatosci, jest zasadniczo traf-
nym odczytaniem tego aspektu nauk hiszpanskiego pisarza. Rzeczywiscie jego
mistyka zmierzala w kierunku zupelnej rezygnacji i ,,oschtosci’, co odnosito sie
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takze do pragnien typu eschatologicznego, dotyczacych ewentualnych loséow
duszy mistyka po $mierci.

Réwniez teza 18 z Coelestis Pastor, w ktorej przypisuje sie¢ Molinosowi
krytyke poboznosci, opartej na czczeniu $wietych obrazéw, figur, form i poje¢,
jest celna. Nauki kwietystyczne istotnie zmierzaty ku zblizonej do gtéwnego
nurtu protestantyzmu krytyki religijnosci zewnetrznej. Autorowi Przewodnika
chodzilo réwniez o to, iz tego typu praktyki dewocyjne, oparte na czczeniu tego,
co widoczne, zasadniczo nie przyblizaja do zjednoczenia z Bogiem, gdyz utrud-
niajg praktykowanie kontemplacji, nastawionej na to, co wewnetrzne. W dziele
Molinosa mozna znalez¢ rézne fragmenty, w ktérych odradza on modlitwy
ustne, posty, pielgrzymki czy sposoby wielbienia Chrystusa, np. wyobrazanie
sobie jego ukrzyzowania (lub w najlepszym razie zaleca ich stosowanie tylko
poczatkujacym wyznawcom). W tym aspekcie swoich nauk Molinos jawi si¢
wiec jako niedoszly reformator i krytyk tego aspektu religijnoéci katolickiej.

Sprawa Molinosa nie byla zatem przypadkowa w historii religii i Ko$ciota
katolickiego. Istnialo pewne zainteresowanie mistyka hiszpanskiego pisarza
w niekatolickich kos$ciotach pdétnocnej Europy. Wiele wskazuje na to, ze miat
on mniej historycznego szczgscia do uznania swoich pogladéw przez éwczesna
ortodoksje. Pomimo zachowania ostroznosci (jego pisma nie atakuja wprost
zadnego z hierarch6w) prawdopodobnie glosil swe poglady zbyt otwarcie
i za blisko Rzymu, dzialajac w centrum Panstwa Ko$cielnego i narazajac si¢
na represje.

Z perspektywy stricte religioznawczej istnieje inny problem w badaniu
mysli religijnej Molinosa, zasygnalizowany na poczatku artykutu. Przede
wszystkim, tak jak jego poprzednicy w hiszpanskiej mistyce, postuguje sie
on jezykiem metafor i symboli, wigc do jego dziela nie da si¢ zastosowac tych
samych kryteridow, co do traktatéw filozoficznych i teologicznych. W dodatku
jego metafory maja niekiedy zmienne znaczenie, cho¢ niezupelnie dowolne.
W badaniu tego typu mysli mistycznej trzeba zatem mie¢ na uwadze to, ze
istnieja tu obok siebie elementy dyskursywne, religijne i artystyczne — i wza-
jemnie si¢ przenikaja.

Sa tez inne kontrowersje zwigzane z naukami mistycznymi Molinosa.
Chodzi o pozostate elementy jego doktryny, ktére mozna znalez¢ w wielu frag-
mentach Przewodnika, w tym nacisk, jaki autor ktadl na posiadanie kierownika
duchowego (na ogdt tozsamego ze spowiednikiem, cho¢ nie zawsze), a takze
nieukrywana w dziele elitarno$¢ proponowanej mistyki. W jego argumentacji
powtarza sie mysl, ze cztowiek stosujacy metode kontemplacji musi posiadaé
dobrego przewodnika, inaczej niechybnie zbladzi i ulegnie swemu mylnemu
osadowi. Jednoczesnie pojawia si¢ ostrzezenie, ze takiego kierownika nietatwo
jest znalez¢ i tylko jeden na tysiac spowiednikéw nadaje si¢ do pelnienia funkeji
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kierowniczych wobec kogo$, kto podaza droga mistyczng (mozna zrozumiec,
ze tego typu sformutowania nie podobaly sie dwczesnemu Kosciotowi, ktérego
przedstawiciele mogli niepokoi¢ sie kwestionowaniem teologicznego autory-
tetu instytucji spowiednika). Jednak Molinos nakazywal réwniez bezwzgledne
postuszenstwo znalezionemu kierownikowi duchowemu. Ta lojalno$¢ powinna
by¢ calkowita, a hiszpanski pisarz nie wskazuje w zasadzie zadnej sytuacji,
w ktorej czlowiek pobozny méglby zakwestionowac instrukcje swego przewod-
nika. Ponadto autor stwierdza, Ze niewiele dusz jest w stanie w pelny sposéb
podazy¢ w modlitwie kontemplatywnej ku zjednoczeniu z Bogiem, dlatego
ostatecznie jest to nauka dla nielicznych. Te aspekty doktrynalne mogly mie¢
wplyw na powstanie ekskluzywnej organizacji, o cechach separujacej sie od
$wiata ,,sekty” dla wybranych. Skadinad historia kwietyzmu nie potwierdzita
wigkszego zagrozenia spotecznego ze strony tego ruchu, wbrew programo-
wej elitarnoéci byt on popularny przez kilka dekad i mial potencjat rozwoju.
Trzeba réwniez zauwazy¢, ze ekspansja kwietyzmu we Wloszech i Hiszpanii
zostala na skutek reakcji Inkwizycji gwaltownie przerwana. Mimo to Molinos
wpisal sie w tradycje emancypacyjne mistyki, pokazujac jako jeden z ostatnich
hiszpanskich pisarzy tego okresu, ze my$l mistyczna ma swojg autonomie,
z wlasnymi i niezaleznymi srodkami poznawania Boga (Gonzélez de Carde-
dal, 2015, 5.125-127). Ruch kwietystyczny przetrwat jeszcze kilka pokolen we
Francji i tam mial osobnych przywddcéow, ale to juz wykracza poza przyjety
w niniejszym tekscie zakres problemowy.
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